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ResumoA presente pesquisa procura traduzir as divergentes teologias da arte no Antigo Testamento para localizar e discernir artista visual dentre o cânon da Bíblia Hebraica. Assim, a partir das características do símbolo religioso, postadas em Paul Tillich, analisaremos as reações veterotestamentárias frente à criação artística para enxergarmos o papel do artista visual nos diferentes planos teológicos.
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AbstRActThe present essay seeks to translate the divergent theologies of 
art in the Old Testament to find and discern visual artist among the Hebrew Bible canon. Thus, from the characteristics of the religious symbol on Paul Tillich, we will analyze the Old Testa-mentary reactions  on artistic creations in order to observe the role of visual artists in different theological plans.
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O artista visual, na Bíblia Hebraica, parece estar destinado à contradição. Por um lado, suas mãos são descritas como divinamente direcionadas para a produção de matérias importantíssimas à fé isra-elita: a arca decorada, o templo salomônico, querubins, serpentes de 
bronze, tabernáculos etc. O próprio Josefo (Ant. III.106) descreveu--lhes como sendo instruídos em todo detalhe, a partir das palavras de Moisés. Por outro lado, os arautos da fé javista, os profetas, lhes caracterizaram como persona non grata em solo israelita. Para eles, os artistas visuais eram inimigos nacionais, vazios, sem sentido (hebr. 
tohû, Cf. Is 44.9)! A contradição teológica, acreditamos, carrega mais que simples preferência coletiva.A arte era elemento central na composição teológica pós-exílica, 
o próprio vocabulário que a compreende, como verificamos ante-
riormente, formatou-se no período (Cardoso, 2013, p. 32-34). A arte funcionava, no período, como símbolo do que seria a religião nacional israelita,  abarcando as diferentes tradições e fomentava divergentes utopias. Portanto, para compreender o papel do artista na Bíblia Hebrai-ca, precisamos visualizar a arte como símbolo religioso e suas funções sociais. Para isso, caminharemos sobre Paul Tillich, reconhecendo sua formulação simbólica, que permite analisar conjuntamente arte e re-ligião. Assim, após introduzirmos sua teoria do símbolo, aplicaremos os conceitos à realidade veterotestamentária. 
PAUL TILLICH E AS CARACTERÍSTICAS DO SÍMBOLO RELIGIOSO
Segundo Etienne Higuet (2012b, p. 88, 90), Tillich observou cinco características do símbolo religioso. Primeiramente, ele se assemelha e distingue, ao mesmo tempo, do sinal e signo, pois, enquanto aponta algo além de si, não pode ser trocado por acordo ou imposição, mas pelo término das expectativas à quem se dirige. Ele adere ao seu contexto social e cria identidade a partir dele. Em segundo lugar, o símbolo participa da realidade que simboliza e, assim, não pode ser substituído por outro, visto que “cada símbolo possui função especial própria, incapaz de ser substituído por outros símbolos mais ou menos 
adequados” (Tillich, 2009, p. 101). O símbolo religioso, nesse aspecto, 
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transmite verdade enquanto exprime “nossa relação com o fundamento 
último do ser” (Higuet, 2012b, p 88, 89).Em terceiro lugar, ele tem capacidade de abrir novos níveis de realidade, nos quais a linguagem não simbólica é inadequada. Enquanto obras artísticas podem nos levar a experimentar novas realidades, os símbolos religiosos abrem janelas para o nível supremo. Também, o símbolo é capaz de demonstrar a realidade que representa enquanto 
abre nossa alma para essa realidade. E, por fim, os símbolos não podem ser criados conscientemente, surgem do inconsciente coletivo, não se inventam ou morrem pela ação humana, mas pelas consequências de seu uso. Segundo o próprio Tillich, os símbolos “não podem ser eli-minados por críticas advindas das ciências naturais nem da pesquisa histórica”, já que “os símbolos só morrem quando a situação em que 
foram criados deixa de existir” (Tilich, 2009, p. 109).O símbolo religioso não é criado ou religioso por seu conteúdo, 
mas por sua função. Eles “são tomados da infinidade do material que a realidade experimentada nos dá. Tudo, no tempo e no espaço, tem se tornado em algum momento na história da religião, um símbolo para 
o Sagrado” (Tillich apud Higuet, 2012b, p.90) o que, segundo Tillich, 
é facilmente identificável, visto que, para se compreender a questão 
do que significou cada símbolo historicamente, basta perguntar “qual 
é a relação com o absoluto presente nesses símbolos?” (Tillich, 2009, 
p.103). A natureza social do símbolo não pode ser negligenciada, visto que “a religião é ambígua e todos os símbolos religiosos podem ser 
idolatrados, demonizados, elevando-se acima das contingências” (Ibid.., 
p. 111). Assim, o uso do símbolo determina sua função, visto o símbolo ser esvaziado de religiosidade por conteúdo. Enxergar, nesse aspecto, a arte como necessidade social nos ajudará nesse aspecto.
A ARTE COMO NECESSIDADE SOCIALA arte, em sua história social, parece aconchegar-se às camadas populacionais abastadas, parecendo associar-se mais ao processo de dominação que de libertação. Ainda que num primeiro momento tenha estado sob a tutela dos pequenos caçadores de subsistência para - de forma enobrecida - ajudá-los na caça de seu sustento diário através da 
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caça artística1 e, ainda que tenha sido nos campos agrícolas que tenha obtido sua evolução naturalista até simbólica, foi nos impérios que ob-
teve sua preeminência. Ali ela se profissionalizou, quando sacerdotes e reis contrataram ou escravizaram artistas para “oferendas votivas aos deuses e em monumentos comemorativos de façanhas régias” (Hauser, 
2003, p. 29) e nesse ambiente passou de necessidade vital à necessi-dade político-propagandista.
Ernst Fischer (1987) aborda a tensão entre a arte como neces-sidade de inserção do indivíduo no todo e o lugar da arte como pri-mórdio da alienação. A própria presença da arte é patente à tensão, como aborda o próprio autor: “milhares de pessoas lêem livros, ouvem música, vão ao teatro e ao cinema. Por quê? Dizer que procuram dis-
tração, divertimento, a relaxação, é não resolver o problema” (Ibid., 
p. 12). Na realidade, notamos que a arte é instrumento à pequenos e grandes, sendo que cada classe procura recrutá-la a seus interesses:
De um lado, encontramos a glorificação apolínea do poder e do status quo, dos reis, dos príncipes, das famílias aristocráticas e da ordem so-
cial estabelecida por elas, refletindo-lhes a visão ideológica de maneira a fazê-la passar por imagem da ordem universal. De outro lado, havia uma revolta dionisíaca de baixo para cima, a voz da antiga comunidade destruída que se refugiava em sociedades e cultos secretos, protestando contra a violação e fragmentação da sociedade, contra a hubris da pro-priedade privada e contra a maldade da classe dominante, preconizando o retorno aos velhos tempos e aos velhos deuses, bem como anunciando 
a vinda de uma idade de ouro de bem comum e justiça. (Ibid., p. 50, 51) A arte abastece-se sob a realidade na qual se encontra. Sob mãos capitalistas abastece-se do capital, transformando sua produção em mercadoria e sob mãos operárias revolucionárias abastece-se do folk lore, arte do povo, podendo transformar suas canções até em “canções 
de guerrilheiros em luta pela liberdade” (Ibid., p. 79). Por consequência disso, sua utilidade e direcionamentos tornam-se distintos a cada par de mãos. Enquanto na sociedade capitalista encontra-se como “uma 
1  A caça com giz antes da caça com lança.
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distração, que não merece a atenção de pessoas ocupadas com assuntos sérios”, o mundo socialista, porém, levaria a arte a sério, segundo o autor. Ele defende isso porque nesse ambiente a arte não segrega social-
mente, mas “reage sobre a realidade” (Ibid., p. 234). Caberia aos seus usuários/criadores transformarem essa poderosa espada - a arte - em foice ou arado, que cultive  ou destrua a vida. Entretanto, no contexto do Antigo Testamento, outras formas foram dadas à arte, em contextos 
diferentes que diversificaram a teologia da arte, como observaremos.
ARTE COMO NECESSIDADE IDENTITÁRIA: A PROIBIÇÃO DE IMAGENSAo se pensar arte no Antigo Testamento, parece inevitável não pensar primeiramente em suas inibições. A arte visual é desencorajada 
e por vezes proIbid.a. As reclamações encontram-se no direito mosaico e nas insistentes reclamações proféticas e remetem-nos, principalmen-te2, aos tempos de reconstrução do país, como observado anterior-mente. Seja reconstrução frente aos desatinos de reis injustos, quanto 
reconstrução frente à iminente destruição da identidade nacional. Com intuito de introduzirmos as hipóteses levantadas, vale considerarmos 
o que significa a idolatria.
Dozeman considera, ao analisar Ex 20.4-6, que “o ídolo não é a deidade, mas representa o canal pelo qual a deidade é presente nes-
te mundo” (Dozeman, 2009, p. 482). Isso, sugere, dessa forma, uma perversão do símbolo divino, que transforma-se no deus ao invés de representá-lo. Tillich diz que símbolos indicam algo fora deles, mas que, na mente humana, sempre tendem a usurpar o absoluto e é nesse mo-mento que transformam-se em ídolos, visto que “idolatria nada mais é 
do que a absolutização dos símbolos do sagrado” (Tillich, 2009, p. 104).
Nesse aspecto, Dozeman avança, dizendo que tal mandamento 
é obscuro, visto não clarificar “se a proibição de ídolos visa imagens contra Javé, deidades rivais, ou ambos”, fato esclarecido pela presença 
da expressão inveja dos ídolos” (Dozeman, 2009, p. 482) que demonstra
2  Existem proibições do gênero na literatura deuteronomista, embora as dimensões de tais proibições tenham ganhado nova proporção no tempo do exílio.
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não se tratar de imagens de Javé. Na verdade, o conteúdo da represen-tação seria problemático, não as representações em si. As proposições do Deuteronômio, entretanto, são mais vocíferas, quando proíbem qualquer representação de homem e mulher, animais da terra, céu e 
mar (Cf. Dt 4.15-20, 23, 25; 27.15), mas também estão condicionadas à 
adoração aos ídolos, como exposto em Levíticos (Lv 26.1). O prostrar-se a outros deuses que não Javé, nesse contexto, parece ser o problema da representação.
Nos profetas, a temática inicialmente se reflete, quando Deutero-
-Isaías levanta-se contra os artífices e ourives, qualificando os sacerdo-
tes que utilizam seu trabalho como idólatras (Cf. Is 40.19-20; 44.9-20) e, 
num ápice, descrevendo a oração pedindo salvação (Is 44.17). Símbolos pervertidos “tornam-se demoníacos quando são elevados ao status 
do sagrado imaginando-se incondicionais e absolutos” (Tillich, 2009, 
p. 104). Entretanto, novas informações surgem na leitura de Jeremias que, mesmo descrevendo a inação e impotência desses ídolos, mostra 
que sua origem está nos povos distintos (Cf. Jr 10.1-16). A influência 
das práticas dos outros povos e deificação daqueles outros seres (ou 
matérias) parece ser o grande problema.
A proibição de imagens em Israel leva-nos, quase automatica-mente, a sugerirmos que os motivos para tal proibição sejam a trans-cendência do divino irrepresentável ou algum impedimento para as religiões pagãs circundantes etc3. Entretanto, relegar severa proibição a uma teologia não sempre obedecida, levanta suspeitas. A reação proi-bitiva também deve ser considerada. O contexto desses textos torna-se paradigmático. Albertz demonstra que no pós-exílio, frente à precária situação política de Jerusalém, o Templo e sua reconstrução não foram 
suficientes para a consolidação da comunidade judia no pós-exílio. Assim, uma das formas de manter a unidade territorial e nacional - ne-cessária à restauração do estado - foi a adição do Pentateuco ao cânon de livros sagrados, fato favorecido pela autorização persa via Esdras 
(Albertz, 1999, p. 611-613).
3  Para um estudo nessa linha, observamos a pesquisa de Karina Oliveira. Cf. OLIVEIRA, 
2012, p. 107
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Segundo as palavras de Tillich, os símbolos religiosos “nascem de um grupo que reconhece nessa coisa, nessa palavra, nessa bandei-ra, o seu próprio ser” e não pode ser inventado, visto que “mesmo se alguém tentasse inventar um símbolo [...] ele só se tornará símbolo se 
o grupo aceitá-lo” (Tillich, 2009, p. 102). A proibição de representação parece estar circunscrita nesse aspecto. Os textos, exílicos e pós-exílicos, demonstram que dois problemas surgem na representação imagética: 
crença em outros deuses que não o nacional e influência de povos es-trangeiros nas práticas cúlticas4. Acatar ou aceitar a idolatria em terri-tório israelita, visto tal realidade, seria sucumbir ao poderio estrangeiro e, com isso, ter a cultura suprimida. A teologia que compreende a arte 
em tais capítulos, parece assim pretender minar influências estrangei-ras heterodoxas. Se pensarmos sobre esse aspecto, podemos entender que a própria proibição das imagens formata-se como símbolo, com a função de se tornar característica distintiva nacional. A necessidade identitária do grupo é maior que a necessidade de deuses distintos, 
tornando a criação artística proibitiva. Afinal, como disse Blanches de 
Paula (2005, p. 122), “sem o encontro com o/a outro/a não dá para encontrar a si mesmo”.Podemos ver o desenvolvimento e consequências desse pensa-
mento na pesquisa de Rachel Hachlili, que aponta que, no ambiente Segundo Templo, a arte judaica é “puramente decorativa e caracterizada por uma mistura de tradições nativas e recursos helenístico-romanos”, 
onde “nem arte figurativa ou simbólica são descritas” (Hachlili, 1992, 
p.449). Ela aponta também que a tradição de não manter imagens 
gravadas é seguida fielmente até por Herodes e dinastia, na criação de 
prédios e monumentos. Mettinger (1997, p. 202) também defende um culto israelita anicônico, dizendo que, como sábado e circuncisão, teria sido forma de “distinção entre o povo judeu frente aos seus conquis-tadores”. O artista, nesse aspecto, é aquele que opõe-se ao grupo que defende a matriz ideológica nacional e, por isso, deve ser combatido. 
Não há espaço para o artista visual nesse espaço da Bíblia Hebraica.
4  Rad, no contexto do Deutero-Isaías, sugere ainda outra preposição, abordando uma espécie de iluminismo que ajudou a formatar a proibição posterior, onde imagens 
de deuses estranhos haviam tornado-se ridículas pelo contexto social da época. Cf. 
VON RAD, 2006, p.213
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ARTE COMO NECESSIDADE ESCATOLÓGICA: AS CONSTRUÇÕES ARTÍSTICASOutra característica patente na literatura veterotestamentária são as construções artísticas, sejam de templos ou em momentos epi-
sódicos. Nessa literatura, podemos ver a arte sendo estabelecida como ideal utópico, como numa imagem escatológica que precisa se cumprir para um destino almejado da nação. Dessa maneira, cabe-nos o traba-
lho de compreender o lugar das construções artísticas (de templos) na literatura do Antigo Testamento.
Roland De Vaux demonstra que o lugar de culto tinha uma aura 
especial, quando, em Ez 42.40, se notificam “500 côvados [...] para 
separar o sagrado do profano” (Vaux, 2006, p. 314). Seu caráter trans-cendente é demonstrado pela forma de escolha, que pode se dar por 
teofanias (Cf. 2Sm 24.16-25) ou efeitos naturais que transpareceriam o poder de um deus, como águas sagradas, árvores sagradas, colinas 
etc (Cf. Ibid.., 315-319). O templo era tão essencial na composição social antiga que “o ano da construção do templo de Salomão parece 
ter sido considerado como centro da história de Israel (1Rs 6.1)” (Rad, 
2006, p. 117).
Na verdade, mais do que um centro cúltico, o templo se mostrava 
como pedra fundamental da esperança escatológica israelita. Não era possível futuro sem o templo. Desde o Templo de Jerusalém, o santuário do Estado e seu destino deveriam estar ligados à história política e re-
ligiosa do reino (Vaux, 2006, p. 359), e era essencial que representasse 
corretamente a glória do reino. Recriar o Templo era recriar a própria 
identidade e história de Israel5. O profeta Ageu “estava convencido de 
que o Israel escatológico teria um centro sagrado e que só subsistiria 
a partir desse centro” (Tillich, 2009, p. 102), por isso, em sua mensa-gem tinha esse centro que não se limitava aos israelitas, mas a todos 
os povos da terra (Cf. Ag 2.6-9). Uma das características do símbolo religioso, em Tillich, é sua capacidade de abrir novos níveis de realidade, onde a linguagem não
5  Madsen corrobora tal importância, observando os relatos sobre templos na pers-pectiva da religião judaica: “para muitos judeus religiosos, a terra de Jerusalém e o 
Templo eram de importância central, se não essencial”. MADSEN, 1984, p.1.
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simbólica não é adequada. Em suas palavras os símbolos religiosos, além dos símbolos comuns abrem certo nível da realidade “que não se-ria aberto de outra maneira” e se encontram numa “dimensão profunda da realidade, fundamento de todas as demais dimensões e de todas as 
outras profundidades” (Tillich, 2009, p. 102). Eles seriam originados através dos “novos relacionamentos com o fundamento do ser, isto é, 
com o sagrado” (Ibid.., p. 103). Os relatos de construção de templos, nos quais a arte é inserida, assim, tomam o fundamento da esperança e, em seu ideal escatológico, fundamentam-se como símbolos religiosos.Assim, a necessidade à qual essa teologia se refere é aquela da criação do futuro idealizado utópico. E é sob este contexto que 
encontramos o artista Bezalel (Ex 35.30-35)6, que contrapõe o típico 
artista idólatra encontrado nas terras bíblicas (Cf. Is 40.19-20; 44.9-
20; Is 44.17). Para tanto, Bezalel é retroprojetado sob a voz mosaica 
(Ex 35.30a) e projeta um tabernáculo à imagem do Templo Salomôni-co7, sendo vocacionado pela rûah ‘elohîm (v. 31-33), padrão àqueles que tinham por propósito devolver o povo à fé verdadeira8, através da profecia artística. Também foi por isso que em sua composição, 
os sacerdotes colocaram juntamente sua vocação pedagógica (v.34), 
juntamente com a vocação dos discípulos (v. 35), a arte, sendo central à realização utópica, precisava ser fomentada e provocada. A arte de Bezalel, assim, é ferramenta para a criação de um mundo novo, onde 
profetas não precisam de palavras, mas constroem fisicamente, com 
arte, sob a vontade e modelos divinos o sonhado Reino de Deus. O artista visual, nesse aspecto, carrega as características proféticas e é piamente estimulado, não somente ao exercício de sua função, mas também ao exercício pedagógico, para a continuação desse novo pa-radigma cúltico.
6  Abordamos o texto vocacional de Bezalel exegeticamente em artigo anterior: Cardoso, 
2013, p. 29-43
7  Cf. Cardoso, 2013, p. 378  Podemos observar isso nas narrativas de Balaão (Nm 24.2), Saul (1Sm 11.6), Zacarias 
(2Cr 24.20), Azarias (2Cr 15.1) e Ezequiel (Ez 11.24).
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CONSIDERAÇÕES CONCLUSIVASPodemos observar que o artista visual, no Antigo Testamento, está circunscrito às necessidades de seu modelo teológico. Dessa for-ma, não temos uma só concepção de artista, mas uma visão tão plural 
quanto as teologias são plurais na Bíblia Hebraica. No presente artigo, 
observamos que: (1) considerando as proibições à criação de imagens 
nos profetas e literatura legal, o artista é aquele que tem sua profissão negada, pela salvaguarda da distinção social frente à outros povos, com 
fim de fortalecer os laços nacionais; (2) em contraposição, considerando as construções de templos e - especialmente - o tabernáculo, o artista é aquele que possibilita a criação de uma nova nação escatológica e 
viabiliza a construção do Reino de Deus. Nossa pesquisa, longe de es-gotar o imenso campo de estudos, pretende incentivar a pesquisa da arte no Antigo Testamento e, em especial, o estudo sobre os artistas visuais na Bíblia Hebraica, visto existirem outras perspectivas e análises a serem consideradas. 
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